



La percezione dello spazio e la sua appropriazione culturale sono aspetti certamente centra-
li nella ricerca sul comportamento umano e, più in particolare, sulle espressioni del culto. 
La scelta di proporre questo tema per il terzo seminario di ‘Sacrum facere’, declinandolo nel 
rapporto con la gestualità e le azioni fisiche degli attori coinvolti a vario livello nel rituale, 
ha offerto l’occasione per confrontarsi con questioni di metodo e interpretative. Anche in 
questo, come nei precedenti incontri, la prospettiva è stata quella di discutere in maniera 
aperta e al di fuori di schemi precostituiti situazioni e problemi posti dalla ricerca sui testi e 
sui materiali. Ancora una volta, quindi, il seminario ha cercato di mettere in contatto e far 
comunicare discipline e specialismi diversi, per riproporre la necessità di una conoscenza 
reciproca e di una comprensione globale della realtà antica e della trasformazione sociale.
Interventi di carattere metodologico più generale, insieme con analisi su soggetti speci-
fici o su singoli contesti, hanno permesso di affrontare il tema da punti di vista diversi, con 
una libertà di lettura e di scelta degli argomenti che ha contribuito a mostrare la pluralità 
degli approcci e delle possibili situazioni da esaminare. Questa impostazione dipende dallo 
specifico indirizzo attribuito a questa serie di incontri da Federica Fontana, responsabile 
della loro ideazione, organizzazione e curatela; essi sono stati concepiti con il preciso inten-
to di valorizzare soprattutto il contatto personale, il confronto e la libertà espressiva, pas-
so decisivo per poter condividere realmente orientamenti e progetti di ricerca. Il soggetto 
dello stretto rapporto tra qualificazione dello spazio, gesti e comportamenti rituali è stato 
definito chiaramente da Federica Fontana nella sua introduzione, indicando i possibili per-
corsi da seguire e sottolineando soprattutto l’esigenza di affermare l’importanza della pro-
spettiva archeologica. Questa, infatti, permette di recuperare una documentazione diretta 
e autonoma, che propone scenari diversi da quelli ricordati nelle fonti letterarie. Anche se 
non sempre facilmente decodificabili, si tratta di contesti e testimonianze che offrono un 
ampliamento conoscitivo concreto, anche solo mostrando la complessità della fenomeno-
logia disponibile e l’impossibilità a ricondurre le tematiche dell’espressione cultuale entro 
schemi esemplificati e interpretazioni pregiudiziali. 
480
ENZO LIPPOLIS
Tra i vari obiettivi messi in evidenza nella sua relazione introduttiva, non tutti poteva-
no essere adeguatamente sviluppati in questo incontro e forse alcuni di essi meriterebbero 
un’apposita occasione di confronto. In particolare, la proposta di focalizzare l’attenzio-
ne sugli aspetti connessi alla confezione delle offerte, alla preparazione delle carni e dei 
beni alimentari, alla cottura dei cibi destinati alla dedica o alla consumazione collettiva 
meriterebbe effettivamente uno sviluppo specifico. In effetti, gli spazi complementari ma 
fondamentali per lo svolgimento di queste importanti operazioni rituali sono ancora poco 
indagati e a volte risultano anche difficilmente riconoscibili: depositi, aree di lavorazione, 
cucine appartengono a una dimensione non monumentale ma imprescindibile rispetto allo 
svolgimento del rito e, anche quando non sono stabili, costituiscono comunque, nella va-
riante dell’apprestamento effimero, una parte integrante delle pratiche sacre. 
È emerso in maniera evidente come gli elementi della costruzione ambientale finaliz-
zata al culto non si limitano, quindi, all’estensione del santuario definito e invariabile ma 
si collocano in luoghi e tempi anche esterni al codice d’uso dell’area sacra per eccellenza, 
risultando trasversali e utilizzando forme diverse per qualificare lo spazio del contatto con 
il mondo divino: dalle strutture minori delle cucine alle decorazioni parietali, dai luoghi 
pubblici agli ambienti privati, la dimensione sacra viene affidata anche semplicemente agli 
arredi, ai movimenti delle persone e alla loro gestualità, alla stessa collocazione degli ogget-
ti che ne costruiscono lo spazio ideologico. L’archeologia restituisce un residuo conside-
revole di questi materiali, strumenti e apparati che alludono in maniera diretta o indiretta 
alle diverse operazioni possibili della rappresentazione messa in scena dal rito, elementi che 
hanno contribuito a definire lo spazio sacro, offrendo ampie possibilità di sviluppo per la 
ricerca. All’interno di questo percorso, i contributi presentati nell’incontro e poi editi nel 
volume dopo l’occasione di confronto rendono conto di una parte degli approfondimenti 
possibili e calano in una dimensione concreta le proposte e le prospettive che hanno ispi-
rato il seminario.
Innanzitutto lo spazio: spesso concepito nei limiti ormai canonizzati del santuario deli-
mitato e costruito, in realtà, come si è accennato, deve essere considerato e studiato in una 
prospettiva molto più flessibile. La lettura basata sui binari bipolari di sacro e profano o di 
puro e impuro ha indirizzato in maniera troppo deterministica la ricerca, impedendo di 
valorizzare la diffusione delle azioni rituali all’esterno dello spazio canonizzato, ma anche 
di comprendere la definizione sacrale di aree complementari identificate a seconda delle 
diverse funzioni da gestire. In questo senso, è proprio l’azione fisica del gesto e del movi-
mento a costituire un metro identificativo di luoghi e percorsi che segnano l’immaginario 
topografico e concettuale delle pratiche rituali. Processioni e riunioni, azioni private e pub-
bliche si intrecciano e qualificano gli spazi della città e del territorio all’esterno, con una 
variabilità di forme molto accentuata e una capacità di adattarsi alle trasformazioni sociali 
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che segnano il tempo politico e sociale. Gli esempi che sarebbe possibile richiamare per 
tracciare uno scenario concreto della complessità e della mobilità di queste manifestazioni 
sono certamente più numerosi dei casi presi in considerazione nel seminario; comunque, 
tutti indicano quanto possa essere articolata la sequenza di significati e azioni, ben oltre i 
limiti dell’opposizione area sacra-area profana, e quanto possa divenire una componente 
trasversale tra culture e situazioni storiche diverse. 
Un caso esemplare potrebbe essere quello della definizione sacra di alcune occasioni 
assembleari ateniesi, nelle quali predomina proprio la gestualità dell’azione e non la codifi-
ca monumentale precostituita. Questa tradizione rituale, infatti, prevede una ridefinizione 
periodica dello spazio occupato, realizzata attraverso il sollevamento della vittima sacrifi-
cale che permette al sangue di scolare per terra e di lasciare una traccia visibile che chiude il 
perimetro degli uomini riuniti (peristarchoi: Hesych. s.v. katharma). L’itinerario circolare 
degli operatori cultuali costruisce in questo modo uno spazio provvisorio del sacro, esterno 
al santuario e definito di volta in volta, in stretta correlazione con le esigenze della comu-
nità e le diverse dislocazioni temporali e topografiche della sua assemblearità politica. In 
altro modo, anche la stessa frequenza delle processioni e delle celebrazioni festive, agoni-
stiche e ‘spettacolari’, porta al di fuori del santuario codificato la ritualità collettiva e indica 
chiaramente il carattere complesso della percezione dello spazio e delle sue funzioni. Nel 
caso delle Panatenee, per esempio, tra Accademia, Pompeion, Agorà e Acropoli, ma anche 
tra le pendici meridionali dell’Acropoli, l’Ardetto e altre zone, la processione e la gara isti-
tuiscono un fil rouge che collega nella medesima pratica rituale varie parti della città e del 
territorio circostante, dando un senso sociale e culturale allo spazio comunitario e alle sue 
diverse qualificazioni. Gli esempi, in sostanza, riconducono sempre in maniera chiara a una 
situazione non univoca ed esclusivamente circoscrivibile: anche nel caso della comunità 
spartana, la guerra che porta i re fuori dalla città ne fa sacerdoti itineranti e istitutori di 
spazi sacri1. In questo modo, i luoghi di sosta e di battaglia possono rappresentare spazi 
rituali e intorno a essi può nascere una pratica, in alcuni casi giungendo a definirsi anche 
in santuari stabili e di grande rilievo collettivo, come forse per il culto di Zeus Eleutherios a 
Platea, dopo la vittoria del 479, segno di identità e di memoria collettiva destinata a essere 
trasportata e contesa tra Atene e Sparta.
Concentrandosi proprio sul problema del metodo, Sabina Crippa ha richiamato l’e-
sigenza di nuove prospettive di lavoro e ha messo in evidenza diversi aspetti problematici 
del tema discusso, in riferimento alla documentazione bibliografica e alla storicizzazione 
della ricerca. Si è concentrata, infatti, proprio sull’esigenza di superare letture bipolari e di 
riscoprire la funzionalità ‘non statica’ dello spazio sacro: il rituale si modifica e a volte risul-
ta pervasivo, con capacità di espansione, contrazione e integrazione. Anche se il santuario 
1 Cfr., per esempio, Lippolis 2009.
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definito può essere una realtà privilegiata, la pratica del culto lo utilizza sempre come un 
referente primario ma non esclusivo e a volte si esprime anche escludendolo totalmente, in 
quanto è il luogo, l’azione, la sequenza iterata dei gesti formali che al limite genera l’im-
magine dello spazio e non viceversa. Questa ‘frammentazione del territorio devoluto allo 
svolgimento di rituali’ viene considerato un insieme che può emergere storicamente solo 
attraverso una ricerca interdisciplinare
I gesti segnano lo spazio e lo riqualificano anche nei casi in cui questo sia già stato for-
malmente identificato nella forma del santuario architettonicamente costruito, mostrando 
come debba essere ogni volta riconfermato e ristabilito attraverso azioni e movimenti che 
lo rendono percepibile e lo riattivano. Anche la prassi di girare intorno all’altare ogni vol-
ta che si compie un rito di sacrificio restituisce l’esigenza di una continua conferma e di 
una precisa identificazione; la pratica richiama quella del padre che compie il medesimo 
percorso circolare iterato intorno al focolare domestico per esprimere l’accettazione del 
neonato nella comunità familiare. Il sistema dei gesti e dei movimenti, quindi, determi-
na, ridetermina o modifica lo spazio dell’azione rituale, costituendone uno degli elementi 
codificatori principali e ‘ogni porzione di spazio’ può essere vissuta con un suo specifico e 
diverso statuto, come ricorda Sabina Crippa riprendendo osservazioni precedenti2. In que-
sto senso, condivide, quindi, l’esigenza di accogliere anche una riflessione terminologica 
adeguata, che possa permettere di distinguere tra un significato più specifico di spazio, per 
esempio, e il valore statico e più generico di ‘luogo’3.
Tra gesti e spazio, i temi trattati nell’incontro hanno permesso di esaminare numerosi casi 
di studio, concentrandosi su ambiti espressivi specifici e su fasi cronologiche diverse, ma 
soprattutto mettendo in luce la varietà delle situazioni e dei possibili approfondimenti.
Un aspetto considerato in maniera specifica da alcune comunicazioni e presente in di-
verse altre in maniera complementare è quello della gestione simbolica e rappresentativa 
dello spazio, considerandone in particolare gli arredi, reali o riprodotti in forme ornamen-
tali, impiegati per definirne la dimensione e la specificità, spesso in una consapevole am-
biguità tra realtà e finzione scenografica. La loro funzione amplifica e valorizza il conte-
sto ambientale e architettonico, costituendo in questo caso parte decisiva del processo di 
monumentalizzazione dei santuari e della ritualità, sia nella dimensione collettiva che in 
quella domestica. La riproduzione plastica o pittorica dell’arredo effimero di ghirlande ed 
elementi vegetali, di stoffe e composizioni ornamentali riprende forme reali e le enfatizza, 
trasformando l’allestimento temporaneo in una qualificazione definitiva, in una funzione 
quasi integrativa della rappresentazione del sacro e dei suoi segni differenziali che si espri-
2 Schmidt 2005.
3 de Certau 2001.
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mono attraverso modalità simboliche, anche con diversi livelli di significato. Come hanno 
messo in evidenza le relazioni di Fulvia Donati e di Françoise Gury, la decorazione dello 
spazio privilegiato del dio diventa un linguaggio che può essere applicato a contesti diversi 
e gli stessi schemi possono servire a qualificare anche l’immagine del potere, del dinasta 
come della classe emergente, o possono divenire un elemento di difficile lettura tra pubbli-
co e privato, tema su cui ritorna anche Emanuela Murgia. Anche in questo caso, il processo 
di formazione della comunicazione sociale impiega l’allestimento dello spazio come mezzo 
espressivo ed è l’esito di un processo senza dubbio lungo e complesso. 
Il momento più importante nella costituzione di una tipologia decorativa stabile, so-
prattutto in relazione alle pareti materiali dell’edificato, potrebbe essere riconosciuto nel 
IV secolo e molto probabilmente l’ambiente macedone ha giocato un ruolo fondamentale, 
riprendendo e amplificando spunti e comportamenti precedenti, gestiti in un’ideologia 
rappresentativa del potere che persegue motivazioni politiche e culturali consapevoli4. Si 
tratta di un’ideologia del potere che forse trova i precedenti immediati nello sviluppo ate-
niese della fine del V secolo e poi nella Caria della dinastia ecatomnide5, dove le monu-
mentali tombe a mausoleo di Alicarnasso, di Milasa e del santuario di Zeus a Labraunda 
stanno mostrando la coerenza e la dimensione dell’espressione dinastica locale. Ma è senza 
dubbio lo spazio palaziale e funerario macedone quello in cui sono elaborati ed esibiti in 
maniera organica i vari elementi dell’apparato scenico allestitivo, effimero o stabile, che poi 
caratterizza il mondo ellenistico e romano imperiale. Le tombe a volta e la loro possibile 
ispirazione platonica, gli spazi del banchetto e della sua ritualizzazione, la trasfigurazione 
eroica dei signori della guerra e della loro tyche personale determinano lo sviluppo di un ap-
parato, sacro e profano insieme, che si qualifica attraverso un sistema decorativo simbolico 
e allusivo, realistico ma del tutto immaginario, come nella volta dell’ipogeo degli anthemia 
chrysa a Mieza o nelle armonie vegetali popolate da animali ed esseri divini del tipo delle 
Rankengöttin esibite nei pavimenti o negli architravi, in un continuo bilanciamento tra re-
altà e finzione che non abbandona mai la dimensione dell’effimero, per noi nota solo dalle 
fonti letterarie, come nel caso del mondo di corte tolemaico. 
Anche indagando gli apparati, quindi, è possibile riconoscere l’elaborazione di un codi-
ce di comunicazione che si adatta a contesti ed esigenze diverse e che cambia nel corso del 
tempo, costituendo, comunque, un mezzo di definizione del sacro o del rituale declinato 
in tutte le sue forme, sino a celebrare la sacralità del potere, ma sempre concepito come ele-
mento di qualificazione trasversale, che non appare connotativo dello spazio codificato del 
santuario in maniera esclusiva. La disamina condotta da Fulvia Donati nei contesti italici 
di tradizione ellenistica mostra variazioni e adattamenti di questo percorso, persistenze e 




scelte che si muovono all’interno di un linguaggio decorativo immediatamente riconosci-
bile all’osservatore antico ma che deve essere correttamente analizzato per una decodifica 
attendibile. Si tratta di temi presi in esame con un’ottica diversa da Françoise Gury, che ha 
preferito invece concentrarsi sul valore rappresentativo dei diversi tipi di serti vegetali, e 
che ritorna in diversi altri contributi, di Emanuela Murgia, di Francesco Sirano, di Chiara 
Maria Marchetti, mostrando l’importanza della decodificazione degli apparati decorativi 
per comprendere la percezione effettiva.
Un altro aspetto comune a diversi contributi è quello del culto domestico e delle espressioni 
private; gli altari e gli spazi sacri allestiti nelle case prevedono anche in questo caso luoghi 
definiti e circoscritti ma la pratica rituale può essere più pervasiva e si diffonde, a seconda 
delle esigenze specifiche (nascita, morte, matrimonio, lustrazione, etc.), all’intero edificio o 
a parti normalmente escluse dalla specifica ed esclusiva destinazione rituale. Michel Fuchs 
ha insistito proprio sull’importanza dell’identificazione dei diversi elementi e dei materiali 
del culto domestico. Lavorando sui contesti della Svizzera romana, ha cercato di riconosce-
re spazi, strumenti e forme delle pratiche private, offrendo una sintesi di numerosi casi di 
studio già in parte noti. Considerando le osservazioni formulate, che puntano sul carattere 
locale e individuale delle scelte e dei riferimenti culturali, è opportuno ricordare il carattere 
ambiguo di questa dimensione famigliare, quasi mai completamente privata e spesso luogo 
di solidarietà sociali e politiche. Il tema peraltro ritorna nell’analisi proposta da Françoise 
Gury, già ricordata, sulla valenza sacra dello spazio domestico nel contesto della decora-
zione pittorica, lavoro che riprende un suggerimento di Karl Schefold e si articola alla luce 
della documentazione letteraria e delle testimonianze disponibili.
Le ricerche più recenti hanno mostrato come già a partire dal III secolo a.C. in alcuni 
ambienti inizi a manifestarsi una specie di protocollo del culto domestico: soprattutto in 
Sicilia, Solunto, Finziade, Morgantina forniscono casi di studio eccellenti da questo punto 
di vista, e mostrano la progressiva costruzione dell’enfasi rappresentativa cultuale all’inter-
no dell’oikos come una specificità ellenistica. Anche in questo caso, i centri di elaborazione 
devono essere considerati gli ambiti dinastici, in cui ruolo politico e gestione di alcuni sacra 
vengono a coincidere, con la possibilità di risalire nel tempo alle strutture degli andro-
nes adibiti a consorterie sociali e politiche, come nel mondo cretese. In Sicilia e nell’Italia 
ellenistica, l’ellenismo delle residenze private si manifesta in un apparato che sottolinea 
funzioni e autorappresentazione: nicchie, absidi, esedre e vani con altari enfatizzati si af-
fiancano a situazioni ancora più complesse, come la Casa A di Roccagloriosa, nella quale 
l’intera corte centrale è adibita al culto, espresso in un altare e in un’edicola. La specificità 
di questo apprestamento, che trova confronti in altri siti, come nella greca Velia e in un 
altro contesto, sempre in ambito lucano, a Serra Lustrante, indica chiaramente l’esistenza 
di modelli che si affermano e si trasformano, che si caratterizzano a seconda delle identità 
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locali e a volte vengono declinati in varietà più specifiche all’interno dei clan familiari o 
delle consorterie politiche6. Proprio l’ambiguità di questi spazi li pone su un confine in cui 
è difficile discernere, soprattutto negli ambienti in cui è meno presente la struttura della 
polis, una precisa identificazione della loro effettiva destinazione, se ha un significato consi-
derarli espressione di una dimensione privata. 
Da questi precedenti complessi deriva l’immagine della casa romana proposta da 
Françoise Gury, «saturé par la présence du divin» ma nella quale resta difficile precisare i 
contorni esatti delle pratiche sacrali per la grande variabilità delle soluzioni e delle esigenze 
espressive, una casa che si propone di riconoscere come un’estensione del larario, a sua volta 
rappresentazione metonimica della domus. La difficile comprensione del rapporto tra deco-
razione privata, decorazione sacra di spazi privati della domus e decorazione di monumenti 
pubblici destinati alla gestione del culto resta comunque un tema da affrontare in maniera 
sistematica. In questo senso si muove anche la proposta di Emanuela Murgia, di studiare 
in maniera critica e complessiva il problema, attraverso la redazione di un corpus, che possa 
permettere di superare impostazioni troppo schematiche e non sempre confermate dalla 
documentazione. Limitato all’Italia settentrionale, questo progetto e la riflessione che lo 
accompagna già mostrano l’importanza dell’uso del contesto e della storicizzazione dei 
fenomeni analizzati nella ricostruzione di uno o più sistemi espressivi. La scelta dell’Italia 
settentrionale, inoltre, non solo tenta di colmare una lacuna ma ne valorizza il ruolo di 
regione culturale, in cui si manifestano comportamenti e codici che sembrano interme-
diare tra le esperienze del centro dell’Impero e le aree provinciali del nord, contribuendo 
a scegliere, elaborare e diffondere forme di comunicazione visiva che si fondano anche sul 
sistema decorativo degli spazi, inteso come strumento di indirizzo della percezione.
Questa qualificazione spaziale del sacro comprende anche l’uso della comunicazione 
scritta, che può assumere valenze diverse e contribuire a caratterizzare i diversi contesti, 
definendone ulteriormente la comprensione. Anche la testimonianza epigrafica, quindi, 
contribuisce in maniera concreta alla ricostruzione del sistema espressivo e Giovannella 
Cresci Marrone si è servita di un caso specifico per approfondire questo tema. Nel suo lavo-
ro si insiste sulla necessità di costruire un’abitudine interpretativa trasversale, tra discipline 
diverse, e l’esempio preso in esame, purtroppo parzialmente decontestualizzato, diventa 
emblematico delle difficoltà che scaturiscono dalla perdita delle associazioni. In questo 
caso, la storia funzionale della lamina plumbea altinate studiata ha permesso di riflettere sui 
percorsi e sulle diverse ritualità che segnano la vita di un oggetto o di uno strumento, e sulla 
pluralità delle azioni rituali che lo riguardano. Anche Massimo Osanna, peraltro, partendo 
da un altro punto di vista, ha insistito sul fatto che il manufatto assume il suo significato 
in base all’uso e può essere interpretato, quindi, solo partendo dal contesto, per ricostruire 
6 Una sintesi in de Cazanove 2011.
486
ENZO LIPPOLIS
il suo itinerario strumentale e comunicativo. La documentazione epigrafica, comunque, 
rappresenta una fonte informativa particolarmente importante, non solo per comprendere 
i caratteri cultuali e riconoscere i luoghi deputati, ma anche per poter capire il significato 
sociale delle operazioni svolte. In questo senso, l’analisi della documentazione delle dedi-
che divine della Lusitania presentata da Silvia Tantimonaco, introducendo una regione 
periferica dell’Impero, permette di creare un confronto tra situazioni ambientali diverse 
e offre un caso di studio rilevante. La recensione sistematica effettuata, infatti, consente 
di apprezzare la varietà topografica dei rinvenimenti, la diffusione in aree extraurbane, la 
persistenza del culto prestato a divinità locali, l’uso di quelle romane come strumento di 
inclusione culturale. 
Prescindendo dalla ricerca epigrafica ma restando nell’ambito delle testimonianze scrit-
te, in questo caso le fonti letterarie, lo studio di Annalisa de Franzoni si rivolge alla sfera 
privata o semi-privata, esaminando la difficile comprensione del sacrum familiaris o genti-
cilium. L’indagine approfondisce la questione della pratica divinatoria del triens attribuita 
ai Servili, oggetto per Plinio di un culto che si esprime con i caratteri del prodigio. Si tratta 
di un approfondimento che permette di comprendere la complessità delle situazioni e delle 
articolazioni giuridiche e sociali dell’espressione rituale, già chiaramente esplicitate da Gio-
vannella Cresci Marrone, una dimensione che spesso rimane difficilmente comprensibile 
in mancanza di documentazioni scritte. A un livello diverso e su un piano archeologico, i 
sacra privata, infine, sono oggetto della ricerca di Chiara Maria Marchetti sui larari di Erco-
lano; questi apprestamenti, sinora materia di un censimento incompleto e privi di un esame 
dettagliato, sono stati esaminati anche alla luce delle recenti ricerche sui larari di Pompei e 
l’analisi è stata volta a verificare le specifiche caratteristiche connesse alla collocazione nello 
spazio domestico e alla loro interpretazione funzionale. Da questo punto di vista, l’oppo-
sizione tra larari primari e secondari, già proposta in letteratura, non sembra poter essere 
confermata e la situazione di Ercolano indica l’esigenza di riesaminare in maniera comples-
siva il fenomeno, prestando maggiore attenzione ai realia, senza impiegare categorie rigide 
che rendono difficilmente comprensibili fenomeni di un’espressione privata manifestata 
con tutta la variabilità delle esperienze sociali e culturali diversificate dei singoli operatori.
Altri contributi si sono rivolti a singoli casi di studio, affrontando aspetti e situazioni che 
hanno offerto la possibilità di esplorare la pluralità dei percorsi tracciabili a partire dal pro-
blema dell’interazione tra lo spazio sacro e il sistema di azioni che lo manifesta e lo istituisce. 
Di notevole interesse risulta, in particolare, il caso maltese di Tas-Silġ discusso da Fran-
cesca Bonzano, che mostra la continua ridefinizione semantica e strutturale di un luogo 
di culto con un’estensione di vita lunghissima. Se a una prima osservazione può colpire 
proprio la continuità, l’esame più attento rivela subito, invece, le diverse modalità di uso, il 
riutilizzo e il cambiamento. Il culto, infatti, non è un’espressione statica, come spesso viene 
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rappresentata, ma una manifestazione molto particolare che, anche attraverso la persisten-
za formale di alcuni elementi, cambia e si adegua continuamente alle situazioni sociali che 
in qualche modo contribuisce a definire. Nel caso di Malta, per esempio, il recesso del vec-
chio tempio dell’Età del Bronzo può essere letto come un’altra manifestazione di quella 
‘archeologia della nostalgia’, per usare una definizione di John Boardman7, un’operazione 
condotta, però, con caratteristiche proprie in un ambiente non greco. Il recupero di un 
monumento più antico, dopo una discontinuità non sempre facilmente definibile, indica 
la volontà di costruire un’identità che si riappropria delle testimonianze sedimentate nel 
paesaggio come strumenti di coesione sociale e culturale e le riqualifica in funzione di nuo-
ve esigenze. All’estremità opposta di questo percorso, nella tarda età ellenistica, l’ulteriore 
ridefinizione del medesimo spazio sacro mostra un’esigenza ancora diversa, quella di un 
adeguamento e di un ricondizionamento integrale della sistemazione santuariale, questa 
volta funzionale all’inserimento nel network mediterraneo coevo. In questo caso, quindi, 
si ‘normalizza’ e si nascondono i tratti della specificità locale in un’architettura da parata 
attualizzata rispetto alle norme comportamentali di un mondo fortemente omologato. La 
trasversalità del nuovo linguaggio, in pratica, mostra come in questo periodo si debbano 
distinguere necessariamente le identità culturali dalle identità etniche.
Gli altri casi di studio esaminati, nell’Egeo, come la Cilicia trattata da Claudia Tem-
pesta, e in Campania, nella complessa identità della documentazione capuana esaminata 
da Francesco Sirano, propongono ancora nuovi paradigmi interpretativi. Nel primo caso, 
la ricerca condotta offre una panoramica regionale in cui si cerca di riconoscere fasi e mo-
tivazioni dei processi di trasformazione, in un ambiente culturale che concentra proprio 
sull’espressione del sacro la propria capacità d’integrazione nel Mediterraneo ellenizzato. 
Più delle costruzioni templari esemplate sul linguaggio architettonico greco e dei culti di 
Atena e di Afrodite concentrati nelle aree urbane e ancora mal noti, colpiscono, invece, la 
persistenza e la monumentalizzazione del paesaggio sacro più tradizionale, con le venera-
zioni in grotta; emerge, in particolare, il caso delle maestose doline del Korykion Antron, 
che mostra come lo spazio naturale e lo spazio del sacro spesso coincidano, limitando, tutto 
sommato, la funzione rappresentativa del tempio, che appare quasi come un elemento ag-
giunto secondario rispetto alla gestione rituale del luogo.
In una dimensione differente si pone invece l’analisi di Francesco Sirano su due mo-
numenti capuani, scelti per le peculiarità e le caratteristiche delle azioni cultuali che vi si 
svolgevano e per la possibilità di discutere il rapporto tra articolazione dello spazio, arredo 
rituale, decorazione pittorica, elementi che in seguito alla disamina condotta risultano es-
sere tutti strettamente interconnessi. Si tratta di due edifici particolari, costruiti e compren-




svolte, in un caso di difficile identificazione ma connesse forse a una gestione femminile, 
nell’altro dichiaratamente riconoscibili nei culti mitraici. Nonostante la diversa situazione 
interpretativa, di incertezza dell’ambito sacro per il primo monumento e di chiara attribu-
zione nell’altro, i vari elementi, il decoro e gli apprestamenti appaiono sempre funzionali a 
un codice rituale che richiede un’esegesi specifica. Itinerari e movimenti degli attori coin-
volti possono essere ricostruiti sulla base dell’analisi spaziale e mostrano sempre la com-
plessità della fruizione. In molti casi, comunque, come a Capua, la ricerca è ancora in una 
fase iniziale e spesso la stessa ricostruzione architettonica e l’identificazione degli aspetti 
primari del culto, di conseguenza, restano incerti; un esempio concreto in questo senso, è 
costituito dal tempio detto di Ercole a Celje, monumento presentato da Maja Jerala. In un 
certo senso sullo stesso piano ma con una prospettiva diversa si muove lo studio di Marta 
Bottos, che affronta invece una situazione collegata al culto delle acque, quella di Montere-
ale Valcellina, tornando su un tema che negli ultimi tempi è stato oggetto di un particolare 
interesse ma a volte ha mostrato un approccio troppo generalistico. Si tratta, in questo caso, 
di un lavoro di analisi che segue un percorso decostruttivo per valorizzare significati conte-
stuali di singole evidenze, già lette come emergenze di un sistema più complesso e duraturo 
nel tempo che, in realtà, non può essere dimostrato.
Particolarmente complesso, quindi, è l’approccio di chi cerca di ricostruire i vari aspetti 
dello sviluppo sociale e culturale antico attraverso la dimensione rituale. Uno spazio spe-
cifico nell’incontro hanno assunto i lavori condotti sull’area campana, tra i quali, oltre lo 
studio capuano di Francesco Sirano, sono compresi gli interventi di Luca Cerchiai e Massi-
mo Osanna; in entrambi i casi appare evidente come si stia procedendo non solo attraverso 
l’acquisizione critica di nuovi dati, ma anche attraverso la riconsiderazione di documenti e 
situazioni già note, in quanto la ricostruzione storica dipende da una riflessione continua, 
che si esercita sulle testimonianze, sui modelli adottati e sulle forme di approccio.
L’esame di Pontecagnano, insediamento che ormai appare emblematico e centrale di un 
distretto culturale ben caratterizzato, viene letto da Luca Cerchiai all’interno del sistema 
di popolamento complessivo, offrendo anche dal punto di vista del metodo un esempio 
indicativo. In questo sito, inoltre, è stata esaminata l’incidenza del sacro nella costruzione e 
nella decostruzione delle identità locali, anche in relazione al sistema politico, con una pro-
posta interpretativa che può assumere un valore dimostrativo. In maniera complementare 
si pone l’analisi di Geltrude Bizzarro nella sezione dei poster, dedicata alla coroplastica del 
santuario settentrionale di Pontecagnano, con un’importante disamina delle tipologie e 
delle iconografie delle offerte, come della loro collocazione nel tempo e nello spazio dell’a-
rea sacra, elementi che offrono motivo di un ulteriore approfondimento.
Su un altro piano ancora, poi, proprio nell’incontro triestino comincia a delinearsi la 
possibilità di impostare livelli di analisi più ampi: Pompei e Pontecagnano, per esempio, 
489
CONCLUSIONI
per alcuni aspetti forniscono situazioni che devono essere lette insieme, permettendo non 
solo il confronto e la discussione di alcuni fenomeni su una dimensione territoriale estesa 
ma lasciando percepire anche le situazioni originarie di rapporti e di reciproca influenza tra 
i due abitati. In entrambi i casi, peraltro, in alcune fasi storiche Apollo sembra essere la di-
vinità più intimamente legata allo sviluppo dello spazio collettivo dell’abitato. A Pompei, 
però, la continuità di vita e l’invasività monumentale, a partire dal II secolo a.C. in poi, im-
pediscono di cogliere, se non in maniera frammentaria, pratiche e articolazione della vita 
comunitaria precedente, quando proprio la gestione dello spazio, più degli edifici, marca 
la definizione del sacro. Anche in quest’area costiera della Campania, quindi, la topografia 
del culto si costituisce e si conferma soprattutto attraverso la ripetizione degli atti rituali, 
mostrando un’esigenza di rideterminazione continua. Rispetto alle offerte primarie rico-
nosciute a Pontecagnano, segni della frequentazione attiva sono invece i depositi secondari 
che codificano l’abbandono e la deritualizzazione delle aree già frequentate, mostrando 
una possibilità di continua manipolazione e trasformazione che, in maniera diversa, è veri-
ficabile anche nella situazione pompeiana. 
Pompei, peraltro, offre la possibilità di poter studiare con una particolare concretezza 
le trasformazioni dell’espressione rituale nel tempo e nello spazio. Tra le diverse situazio-
ni ancora da esaminare e approfondire, nonostante l’estesa bibliografia disponibile, risalta 
soprattutto l’eccellenza del tempio del Foro Triangolare con una costruzione in pietra che 
mostra, almeno nella peristasi, i caratteri propri di un’officina greca tardo-arcaica di tra-
dizione achea. Con la siciliana Segesta è l’unico caso del genere e appare ancora più rile-
vante nel complesso contesto campano. Questo monumento pone l’insediamento in una 
prospettiva particolare, che attende ancora di essere adeguatamente esaminata, e segnala 
l’esigenza di soffermarsi con attenzione sui cambiamenti che le stesse strutture assumono 
nel tempo, in particolare in relazione alla loro funzione e al loro valore sociale.
Massimo Osanna, inoltre, ha opportunamente sottolineato l’importanza e le difficoltà 
interpretative della coroplastica ellenistica, partendo sempre dal caso pompeiano. Bisogna 
aggiungere che spesso questo materiale votivo rappresenta la prima testimonianza dell’e-
mergere di una visibilità cultuale, come avviene soprattutto nelle zone appenniniche dell’I-
talia centrale e meridionale, ben prima dell’istituzione di santuari formalmente costituiti. 
Da queste situazioni si sviluppano, in seguito e a volte, forme di continuità, sia insediativa 
che sacrale, mentre in altri casi mancano esiti ulteriori e le testimonianze recuperate ap-
paiono segnalare esperienze puntuali e isolate. Ancora una volta, quindi, si tratta di segni 
legati in maniera primaria all’azione rituale e solo in secondo luogo appaiono eventual-
mente determinanti per la costituzione di uno spazio sacro definito, continuo e complesso. 
Inoltre, non si deve dimenticare che il campionario dei tipi iconografici impiegati nella 
manipolazione rituale di questi come di altri siti dipende da una rivoluzione formale pro-
dottasi tra il 340 e il 330 forse ad Atene e diffusasi rapidamente in tutto il Mediterraneo, 
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un altro documento di quell’omologazione culturale cui si è già fatto riferimento e che 
caratterizza le esperienze ellenistiche, non solo in Italia. Se le tipologie di questi soggetti 
figurativi sono più o meno le stesse, esse acquistano però segni differenziali, marcatori che 
distinguono i diversi impieghi dello stesso prodotto, costruendo, o contribuendo a costru-
ire, identità diverse ma scritte in un linguaggio comune. È significativo, a questo proposi-
to, il caso dell’Erote, presentato con ali, cercini o parrucche, elementi che si aggiungono 
o vengono sottratti a seconda delle funzioni, nel rito funerario o nell’offerta santuariale, 
come variano nei siti e nel tempo. In ogni caso, però, appaiono sempre legati all’indetermi-
natezza iconografica di coloro che non sono ancora assimilati, soprattutto per età, al corpo 
civico; quindi possono essere riconosciuti come testimonianza di un percorso incompiuto 
e di un’identità di status nelle tombe (adolescenti e fanciulli che non hanno raggiunto la 
maturità), o come testimonianza della partecipazione a un rito di passaggio effettuato nel 
santuario, che segna, al contrario, il superamento dello stato adolescenziale dei dedicanti 
e quindi diventa, in un contesto differente, segno di un superamento, dell’ingresso in una 
nuova fascia sociale.
Percorsi diversi e temi incrociati, quindi, sono quelli proposti nel seminario di studi, che 
mantiene la sua fisionomia di occasione di confronto e di riflessione comune. Temi e per-
corsi che permettono di incontrarsi e di approfondire la comprensione del passato come 
strumento per capire la complessità e l’articolazione delle espressioni sociali, impiegando 
la sfera del sacro come spazio di analisi eccellente, uno spazio mentale, questa volta, come 
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